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Krytyka nowozytnej postaci chrzeécijanstwa zachodniego
z perspektywy tradycjonalizmu integralnego

Celem niniejszego artykulu jest prezentacja zarzutéw, ktére pod adresem
nowozytnych form chrzescijanstwa wysuneli przedstawiciele tradycjona-
lizmu integralnego. Realizacja tego zamierzenia musi zosta¢ poprzedzona
kilkoma uwagami, ktére pozwola wlasciwe zrozumie¢ cel i efekty pracy.
Po pierwsze, nalezy mocno podkresli¢, ze tradycjonalizm integralny nie
zwraca sie przeciwko chrzescijanistwu in genere. W przekonaniu samych
tradycjonalistow ich zarzuty, stanowiac krytyke wytacznie zdegenerowanych
form chrze$cijanstwa, sg jednoczesnie obrong jego prawdziwego - tradycyj-
nego pojmowania. Z tego powodu przedstawionych argumentéw nie mozna
w zaden sposdb stawiaé¢ w jednym rzedzie z pogladami myslicieli pokroju
Feuerbacha, Marksa czy wspolczesnych ,wojujacych” ateistow. Po drugie,
chociaz tytul zawiera odniesienie jedynie do nowozytnego chrzescijanstwa,
przedmiotem tradycjonalistycznej krytyki jest takze chrzescijanstwo wspot-
czesne. Wedlug zwolennikéw omawianej mysli sytuacja religijna naszych
czasOw jest skutkiem i kontynuacja przemian siegajacych x1v wieku, przez
co podzial na nowozytnos¢ i wspolczesnos¢, w tym akurat aspekcie, jest
bezzasadny’. Po trzecie, przedmiotem analiz jest jedynie chrzescijanstwo
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* Pomimo iz na poziomie terminologicznym tradycjonalisci akceptuja powszechnie przyj-
mowane rozroznienie na epoke starozytng, Sredniowiecze, nowozytnos¢ i wspotczesnosé,
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satjajugi (satya-yuga) do ,wieku zelaza’, kalijugi (kali-yuga). W praktyce poszczegélni trady-
cjonalisci roznig sie we wskazaniu momentu, w ktérym rozpoczal sie ,wiek ciemny”, wszyscy
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zachodnie, a wigc katolicyzm i protestantyzm. Specyfika kultury zachod-
niej powoduje, Ze to gléwnie pod jej adresem kierowano krytyczne uwagi
ze srodowiska tradycjonalistycznego. Po czwarte, ponizsze rozwazania
opieraja si¢ gtownie na pogladach trzech najwybitniejszych przedstawicieli
tradycjonalizmu: Anandy K. Coomaraswamy'ego, Frithjofa Schuona oraz
René Guénona. Inni mysliciele omawianego nurtu, w tym réwnie wazny
jak wspomniani Julius Evola czy syn Anandy - Rama Coomaraswamy -
przytaczani sg tylko na marginesie’. Po pigte wreszcie, ze wzgledow meto-
dologicznych gtéwny przedmiot dociekan, a wiec zarzuty formutowane pod
adresem nowozytnego chrzescijanstwa, musial zosta¢ poprzedzony stosun-
kowo obszernym wprowadzeniem dotyczacym pogladéw metafizycznych
wyznaczajacych perspektywe mysli tradycjonalistycznej. Ich pominigcie
uczyniloby same zarzuty niezrozumialymi.

Perspektywa
tradycjonalizmu integralnego

Kazda krytyka, niezaleznie od tego, co (badz kto) jest jej przedmiotem,
dokonywana jest z okreslonej perspektywy. Z punktu widzenia metodolo-
gii na owg perspektywe skladajg si¢ (nie zawsze wyraznie sformutowane)
twierdzenia oraz reguly dowodzenia niekwestionowane przez krytykuja-
cego i traktowane przez niego jako oczywiste. Fakt, ze one same mogg stac
si¢ przedmiotem krytycznych analiz powoduje, ze w rzeczywisto$ci nie
ma czego$ takiego, jak krytyka totalna - kazda krytyka jest partykularna,
tj. zwiazana z wlasciwg jej perspektywa, a wazno$¢ sformutowanych uwag
zalezy od przyjecia wlasciwego im punktu widzenia. Z tego tez wzgle-
du przedstawienie uwag wysuwanych pod adresem nowozytnych form
chrzescijanstwa zachodniego przez tradycjonalistow wymaga zarysowania
twierdzen, ktore - skladajac si¢ na wlasciwg im perspektywe — decyduja
o takim wtasdnie, a nie innym profilu zarzutéw.

oni jednak pozytywnie oceniajg starozytno$¢ i wczesne $redniowiecze (do mniej wiecej X111
wieku), a renesans i dalsze epoki klasyfikuja jako czas coraz gtebszego upadku.

> W przypadku wloskiego barona jego poglady na nature religii, a w szczegolnosci chrze-
$cijanistwa, znacznie roznia sie od wizji pozostalych wymienionych autoréw. Stad, chociaz jest
on zaliczany do elity przedstawicieli mysli tradycjonalistycznej, uwzglednienie jego pogladow
wymagaloby wyjasnien przekraczajacych ramy przewidziane dla artykutu.
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Przede wszystkim stanowisko tradycjonalistéw trudno jednoznacznie
zakwalifikowa¢ jako filozofie badz teologi¢. Sami autorzy czesto powo-
tuja si¢ na powstale w xv1 wieku pojecie filozofii wieczystej (philosophia
perennis), rbwnoczes$nie zglaszajac zastrzezenia do takiej terminologii,
a w zasadzie jej wspolczesnych konotacji. Zdaniem Schuona ,,stowo filozofia
sugeruje, stusznie lub btednie, raczej umystowe opracowanie niz madros¢
i z tego wzgledu nie oddaje dokladnie sensu, ktory zamierzamy. Religio jest
tym, co «wigze» czlowieka z Niebem i angazuje jego caly byt; jesli chodzi
o termin traditio, jest on odniesiony do bardziej zewnetrznej i czasem
fragmentarycznej rzeczywistosci, poza tym sugeruje retrospektywne spoj-
rzenie; nowo powstala religia «wigze» czlowieka z Niebem od momentu
pierwszego objawienia, ale nie staje sie «tradycjg», ani nie ma «tradycji»
do dwoch lub trzech pokolen poézniej”. Termin ,filozofia” (podobnie jak
»teologia” — pojmowana jako rozumowa refleksja nad trescig wiary) jest
zatem zbyt waski - sugeruje jedynie rozumowe podejscie do przedmiotu;
pojecie religii z kolei, cho¢ oddaje specyfike omawianej postaci wiedzy,
naraza na nie mniejsze trudnosci. Sugeruje mianowicie, ze tradycjonalizm
stanowi forme nowej religii, tymczasem jest wrecz odwrotnie - tradycjo-
nalisci ostro krytykuja wszelkie proby synkretycznego tworzenia doktryn
religijnych, pozostaja takze sceptyczni wobec nowych ,,objawien”. Prawda
religijna, z racji jej egzystencjalnego charakteru, nie moze bowiem pocho-
dzi¢ ,,z dotu” - od czlowieka, by¢ jego wytworem, konstruktem rozumu -
»Z naszej strony absolutnie odmawiamy nadania tej nazwy [tradycji - przyp.
B. Ch.] czemukolwiek, co jest czysto ludzkiego porzadku [...]. Filozofia,
nawet bedac wszystkim tym, czym powinna by¢, nie ma prawa do tego
okredlenia, gdyz nalezy w zupeino$ci do porzadku racjonalnego, nawet
jesli nie zaprzecza temu wszystkiemu, co wykracza poza ten porzadek.
Nie jest niczym wigcej, niz struktura wzniesiong przez ludzkie indywidua
bez jakiegokolwiek objawienia czy inspiracji, co znaczy, skracajac, ze jest
zasadniczo «profanska»™. Tradycjonalizm nie jest zatem ani rozumowym
dociekaniem nad doktryna religijng, ani samag religia. Jest raczej her-

* F Schuon, Religio perennis, [w:] Crossing religious frontiers, ed. H. Oldmeadow, Blooming-
ton 2010, s. 13 (Studies in Comparative Religion) (wszystkie ttumaczenia z jezyka angielskiego
pochodzg ode mnie).

> R. Guénon, The crisis of the modern world, transl. M. Pallis, A. Osborne, R. C. Nicholson,
Hillsdale 2001, s. 29.
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meneutyczng refleksja nad trescig poszczegdlnych systemow religijnych/
kulturowych podejmowana celem wydobycia wspdlnego im wszystkim
uniwersalnego duchowego rdzenia (,,Iradycji”’); umozliwiajac tym samym
duchowe odrodzenie jednostek i catej kultury®.

Aby zrozumie¢ czym jest 6w ,rdzen” poszukiwany przez tradycjonalistow,
trzeba omoéwi¢ poszczegdlne elementy zaproponowanej charakterystyki.
Przede wszystkim my$l omawianych autoréw (okreslana przez nich samych
jako ,,metafizyka’, ,nauka sakralna’, ,filozofia wieczysta”) ma postac ,her-
metycznej” egzegezy tekstow oraz innych form kultury wyrazajacych istotne
tresci. Hermetyczno$¢ tradycjonalistycznej interpretacji polega zasadniczo
na tym, ze intencja autoréw nie jest filologiczne (hermeneutyczne) odczy-
tanie tekstu (dzieta sztuki, elementu kultury), a wiec wierne oddanie jego
rozumienia w kulturze, w ktorej powstal i funkcjonowal, ale wskazanie
jednego, uniwersalnego sensu duchowego, odwiecznie ukrytego za wielo$cia
sformutowan poszczegélnych doktryn religijnych, filozoficznych i zjawisk
kulturowych’. Caly wysitek tradycjonalistow opiera si¢ na przekonaniu, ze:
~wszystkie formy, wszystkie symbole, wszystkie dogmaty, poprzez swoja
negacje bledu i afirmacje Prawdy, umozliwiajg podazanie za §wiattem
Objawienia, ktdre nie jest niczym innym, jak §wiatlem Intelektu zwréco-
nego ku jego boskiemu Zrédtu™. W ten sposob tradycjonaliéci, w swoim
mniemaniu, nie proponuja nowej doktryny, a jedynie - opierajac si¢ na spe-
cyficznej egzegezie skupionej na symbolicznym znaczeniu poszczegdlnych

¢ ,Istnieja dwie komplementarne funkcje wlasciwe dla tradycyjnych nauk: z jednej strony,
jako aplikacje doktryny, umozliwiaja polaczenie roznych porzadkow rzeczywistosci i zintegro-
wanie ich w jednos¢ indywidualnej syntezy, a z drugiej, konstytuuja — przynajmniej dla niekto-
rych i zgodnie z ich indywidualnymi mozliwosciami - przygotowanie do wyzszej wiedzy oraz
sposob jej osiagniecia [...]” (tamze, s. 51).

7 Przedmiotem niniejszego artykulu nie jest geneza takiej ,hermetycznej” hermeneutyki,
mozna jednak wspomnie¢ (celem nakreslenia szerszego kontekstu), Ze podobne pojmowanie
filozofii stalo si¢ bardzo popularne w epoce renesansu, a zwlaszcza po roku 1463, w ktorym
to Marcelo Ficino przettumaczyt Corpus Hermeticum — zbiér dialogéw przypisywany mitycz-
nemu Hermesowi Trismegistosowi, ktory (wraz z innymi mitycznymi postaciami — prisci the-
ologi) zostal uznany za przekaznika prawdy ukrytej w starozytnych tekstach. Celem interpre-
tacji byto odkrycie owej najglebszej prawdy, w czym pomagala (na zasadzie inspiracji oraz
konkretnych wskazéwek) kabata rozwijana przez takie postacie, jak: Pico della Mirandola, Jo-
hanes Reuchlin czy Cornelius Agrippa. Por. N. Goodrick-Clarke, The Western esoteric tradition.
A historical introduction, Oxford 2008, s. 50.

® F Schuon, The transcendent unity of religions, Wheaton 2005, s. XXXIV.
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elementow kultury - waloryzuja poszczegdlne tradycje religijne, ukazujac
ich zasadniczg jedno$¢’.

Jednos¢ poszukiwana przez tradycjonalitoéw nie ma charakteru doktryny,
ktéra mozna by ,wyluskac” z poszczegdlnych systemdw religijnych i kultur,
ale zasadza si¢ na wspdlnych im wszystkim strukturach symbolicznych,
wyrazajacych boska prawde i umozliwiajacych osiagnigcie zbawienia. Po-
szczegdlne elementy skladajace si¢ na religie (Swigte teksty, mity, postacie
zalozycieli, obrzedy, formuly doktrynalne, zasady moralne i ascetyczne)
i funkcjonujgce w koherentnej z nimi kulturze (stratyfikacja spoteczna,
funkcje poszczegélnych stanéw, narracje wyjasniajace geneze wspolnot)
potraktowane jako indywidua réznig sie¢ od siebie i zdaja si¢ wzajemnie
wykluczaé. Umieszczone jednak w calo§ciowym ukladzie wzajemnych od-
niesien i potraktowane na sposob symboliczny (jako odnoszace sig, a za-
razem zawierajace w sobie wyzszg rzeczywisto$¢) wykazuja daleko idace
podobienstwo®. Przy takim punkcie widzenia istotowa jednos¢ religii pelni
role swoistego zalozenia, ktore kieruje refleksja, a jednoczes$nie znajduje
w niej swoje potwierdzenie".

® W tym aspekcie tradycjonalizm integralny jest wspdlczesng proba realizacji hasta Mi-
kotaja z Kuzy ,istnieje tylko jedna religia w wielo$ci rytéw” (tenze, On peaceful unity of faith
(De pace fidei), [w:] J. Hopkins, Nicolas of Cusa’s De pace fidei and Cribatio Alkorani: transla-
tion and analysis, Minneapolis 2004, s. 635). Zasadnicza réznica polegataby w tym przypadku
na tym, ze Kuzanczyk prébuje tworzy¢ jedng uniwersalng religie, ktéra okazuje si¢ by¢ w swej
istocie chrzescijanstwem, tradycjonalisci zas, inspirowani myslg Orientu, zdecydowanie odze-
gnuja sie od takich projektow.

** Jesli za gtéwny cel tradycjonalistow bedziemy uwazaé ,ukazanie wspdlnego metafizycz-
nego fundamentu wszystkich religii i tego, ze réznorodne kultury sa fundamentalnie odniesio-
ne jednak do drugiej jako bedace dialektami jednego duchowego i intelektualnego jezyka [...]%
to owymi ,,dialektami” sg struktury symboliczne poszczeg6lnych kultur, a metajezykiem twier-
dzenia samych tradycjonalistow. Cyt. za A. K. Coomaraswamy, On the pertinence of philosophy,
[w:] The essential Ananda K. Coomaraswamy, ed. R. P. Coomaraswamy, Bloomington 2004,
s. 72. Taka perspektywa badawcza byta bliska nie tylko tradycjonalistom, ale takze szerokiemu
gronu badaczy, do ktérych zaliczy¢ mozna M. Eliadego, J. Campbella, ktérych praca opiera-
ta sie na zalozeniu wedle ktdrego ,,,dzieki symbolom $wiat staje si¢ «przezroczysty», zdolny
do «ukazywania» transcendencji” (M. Eliade, Sacrum, mit, historia, przel. A. Tatarkiewicz,
Warszawa 1974, S. 134).

" LW celu uchwycenia religijnego punktu widzenia istotne jest dostrzezenie jednosci, po-
przez ktora jej wszystkie konstytutywne elementy sa w sposob konieczny powiazane; ta jed-
nosc¢ jest jednoscig duchowego punktu widzenia, bedacego zalazkiem konkretnego Objawienia”
(E Schuon, The transcendent unity of religions, dz. cyt., s. 107).
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Powyzsza uwaga moze si¢ spotkac z zarzutem bledu petitio principii, jed-
nak jego wysuniecie zaklada juz pewne presupozycje wynikajace z trakto-
wania tradycjonalizmu jako filozofii na modle zachodnia, a wigc refleksji
rozumowej. Tymczasem omawiana mysl jest ,filozofia” w takim samym
sensie, w jakim okreéla si¢ tym terminem systemy hinduistyczne (darsa-
na) lub buddyzm. Celem tradycjonalizmu nie jest formulowanie ciagéw,
opartych na empirii, racjonalnych argumentow, ale odstoniecie duchowej
jednosci kryjacej si¢ za pluralizmem przejawéw religijnych i kulturowych -
»[flilozofia pierwsza, [...] uznajac za oczywistg zasade «tak na gorze, jak
na dole» i vice versa, jest w stanie znalez¢ w kazdym mikrokosmicznym
takcie $lad lub symbol makrokosmicznej rzeczywistosci, i zgodnie z tym
uciec si¢ do «dowodu» poprzez analogie; ta pozornie dedukcyjna procedura
jest tutaj zaangazowana na sposdb demonstracji, a nie na sposob dowodu
tam, gdzie logiczny dowod jest poza dyskusja, a jego miejsce jest zajete
badz przez wiare (Augustynskie credo ut inteligam) badz przez oczywisto$é
bezposredniego do$wiadczenia (alaukikapratyaksa)”. Tym samym mys$l
tradycjonalizmu zaktada duchowe nastawienie odbiorcy daleko wykracza-
jace poza to, co mozna okresli¢ mianem ,uczciwosci intelektualne;j”. Ten
duchowy impuls tradycjonalizm chce scharakteryzowa¢, rozbudzi¢ i ukie-
runkowaé w obrebie tej tradycji religijnej, w ktérej odbiorca funkcjonuje.

Tradycjonalisci nie sg zatem or¢downikami supremacji jednej religii czy
kultury, ale zwolennikami fundamentalnej (ezoterycznej) jednosci wszyst-
kich ,tradycyjnych” doktryn i kultur. Podejmujac prébe scharakteryzowania
zasady owej jednos$ci, nalezy zacza¢ od stwierdzenia, Ze ostatecznie nie
daje si¢ ona uja¢ w zadng definicje — ,,czysta i absolutna Prawda moze by¢
znaleziona jedynie poza jej wszystkimi mozliwymi ekspresjami; te ekspresje
jako takie nie mogg ro$ci¢ sobie wlasciwo$ci samej Prawdy; ich wzgledna
odleglo$¢ od niej przejawia sie poprzez ich zréznicowanie i wielo$¢, po-
przez ktdre sg $cisle ograniczone™. Owymi ,ekspresjami” sg poszczegdlne
religie i kultury bedace proba wyrazenia tego, co Nieskonczone, w skon-
czonej formie dogmatéw, rytéw i form kultury™. Tym samym wszystkie

' A. K. Coomaraswamy, On the pertinence of philosophy, dz. cyt., s. 71.

® E Schuon, The transcendent unity of religions, dz. cyt., s. 20.

* ,Kazda religia jest z konieczno$ci adaptacja, a adaptacja implikuje ograniczenie [...].
Te ograniczenia muszg by¢ widoczne, w taki lub inny sposob, w powstawaniu form religijnych
i jest nieuchronne, ze powinny si¢ manifestowaé wraz z biegiem rozwoju tychze form, stajac
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doktryny sa identyczne w niewyrazalnej istocie, a réznicuja si¢ w formach,
w jakich owa istota jest wyrazana®. Kazda religia jest zatem zrelatywizowana
do danego miejsca i czasu manifestacjg absolutnej i ponadczasowej Praw-
dy; we wlasciwej sobie ,,przestrzeni” moze by¢ okredlana jako prawdziwa,
ale tylko w sensie wzglednym - prawdziwa w danej kulturze i dla danej
spotecznosci. Pozostajac we wlasciwych sobie ramach symbolicznych, kon-
kretna religia ma odpowiednig ,,moc zbawczg” pozwalajaca jej wyznawcom
osiggna¢ transcendentny cel. W momencie, w ktérym konkretny system
rosci sobie prawo do wylacznosci i absolutnosci zostaje popelniony biad -
ograniczona i skoficzona forma zostaje wzieta za sama tres¢, ktorej jest
tylko przejawem.

Niemozliwo$¢ wyrazenia uniwersalnej Prawdy lezacej u Zrodetl kazdej
religii nie oznacza, ze jest ona niepoznawalna, oznacza jedynie, ze tres¢
takiego aktu poznawczego nie daje si¢ wyczerpujaco zamknaé w dogma-
tycznych formutach. Zdaniem tradycjonalistow najwyzsza forma wiedzy,
do ktérej ma doprowadzi¢ religia (a szerzej — cala kultura) ma charakter
intuicyjnego ogladu. Waga, jaka omawiani autorzy przywiazuja do natury
poznania bezposredniego oraz rola tej formy wiedzy w krytyce zachodnich
form religijnych, wymaga, aby dokladniej przyjrzec si¢ rozumieniu pojecia
intuicji.

Przede wszystkim , intuicja intelektualna, poprzez ktérg wylacznie wiedza
metafizyczna jest osiggana, nie ma absolutnie nic wspélnego z tymi innymi
«intuicjami», o ktérych mdéwig pewni wspolczesni filozofowie: ta druga od-
nosi si¢ do rzeczywistosci zmystowej i jest w rzeczywistosci pod-racjonalna,
podczas gdy wcze$niejsza, bedaca czystg inteligencja, jest - wprost przeciw-
nie - ponad-racjonalna™®. Intuicja odnosi si¢ bezposrednio do boskiej Rze-
czywistosci, ktérg ujmuje w sposéb niezaposredniczony i niedyskursywny.
Tym samym, jako wiedza wyzszego rzedu, nie moze ona podlega¢ ocenie
nizszych wtadz poznawczych (rozumu, danych empirycznych), od ktérych

sie najbardziej widocznymi pod koniec ich cyklu, do ktérego z koniecznosci si¢ przyczyniajg”
(tamze, s. 104).

5 ,Prawdziwie tradycjonalistyczna perspektywa jest zawsze i wszedzie zasadniczo taka
sama, niezaleznie od tego, jaka zewnetrzng posta¢ moze przyjaé, réznorodne formy, odpo-
wiednio dopasowane do zréznicowanych warunkéw umystowych i réznorodnych okoliczno-
$ci czasu i miejsca, sg jedynie przejawami jednej i tej samej prawdy [...]” (R. Guénon, The crisis
of the modern world, dz. cyt., s. 30).

' Tamze, s. 41.
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jest niezalezna i ktére przekracza”. Poznanie intuicyjne nie jest wigc kolejna
forma poznania, ale specyficzng dyspozycja podmiotu, wynikajaca z jego
wyjatkowego statusu ontologicznego. Niezaleznos$¢ od rozumu i zmysiéw,
a wiec tego, co indywidualizuje akt poznawczy poprzez umiejscowienie
go w czasie i przestrzeni, powoduje, Ze intuicja wykracza nie tylko poza
wiedzg naukowa, ale i poza samg wiare religijng (teologie), ktora zatrzymuje
si¢ na poziomie historycznych przejawow Prawdy. Religia moze jedynie
doprowadzi¢ do tego ogladu (i to jest jej celem), ale nigdy go nie zastgpi.

Absolutna niezalezno$¢ intuicji od czynnikéw empirycznych znajduje swdj
wyraz w tezie, wedle ktorej ,,w przypadku intuicji intelektualnej wiedza nie
jest posiadana przez jednostke w takiej mierze, w jakiej jest ona indywidu-
alnoscis, ale o tyle, o ile w swej najglebszej istocie jest ona nieodrdzniona
od swej boskiej Zasady. Z tego wzgledu metafizyczna pewnos¢ jest absolutna
na mocy identycznosci pomiedzy poznajgcym i poznawanym w Intelekcie™.
Teza o jedno$ci podmiotu i przedmiotu ma fundamentalne znaczenie i musi
by¢ wlasciwie zrozumiana. Zasadniczym bledem byloby pojmowanie przy-
toczonego twierdzenia jedynie w sensie epistemologicznym - jako pewnego
stanu poznawczego, ktéry podmiot osigga na pewnym etapie praktyk re-
ligijnych. W rzeczywisto$ci 6w stan zniesienia zréznicowania na podmiot
i przedmiot ma charakter rozpoznania faktycznego stanu rzeczy, bedacego
tym samym wyzwoleniem jednostki ze zludzenia, w ktérym pozostawa-
ta. Mamy tutaj zatem nie tylko teze epistemologicznag, ale i ontologiczna.
W swej najglebszej istocie czlowiek jest tozsamy z ponad-osobowa Bosko-
$cig, jest jednym z jej przejawdw, za$ zbawienie nie jest niczym innym, jak
uswiadomieniem owej jednosci. Ostatecznym celem wszystkich religii jest
wyprowadzenie ludzi ze stanu niewiedzy poprzez u§wiadomienie cztowie-
kowi jego autentycznej natury. Owo u§wiadomienie, bedace w rzeczy samej
istota intuicji, jest ,reintegracja czlowieka w Boskosci, przypadkowego

»19

w Absolucie, skoniczonego w Nieskonczonym™.

7 Por. tamze, s. 52.

*® E Schuon, The transcendent unity of religions, dz. cyt., s. xxx. Guénon wyraza te praw-
de nastepujaco: ,jedyna prawdziwa wiedza to taka, ktéra implikuje identyfikacje podmiotu
z przedmiotem, lub - jesli kto$ preferuje rozwazenie tej relacji w odwrotnym porzadku - asy-
milacje przedmiotu przez podmiot” (tenze, [w:] The essential René Guénon. Metaphysic, tra-
dition and the crisis of modernity, ed. ]. Herlihy, Bloomington 2009, s. 128).

¥ E Schuon, The transcendent unity of religions, dz. cyt., s. 51.
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Wyrwanie czlowieka ze stanu gtebokiej metafizycznej niewiedzy jest zro-
dlem (twoércami religii sg ci, ktérzy dostrzegli Prawde), istotg (caty kult, ry-
tualy, dogmaty i moralno$¢ majg wyrazac jej nature) oraz celem wszystkich
autentycznych doktryn religijnych. Jednosé¢ tego doswiadczenia gwarantuje
transcendentng jedno$¢ wszystkich religii, a jego ostateczna niewystawial-
nos¢ jest zrodltem ich wielosci. Prébujgc opisaé sam proces wyzwolenia,
nalezy wskaza¢ na nastepujace elementy: po pierwsze, tozsamos¢ podmiotu
i Absolutu jest pewnym faktem, ktdry nie tyle ma by¢ ukonstytuowany przez
aktywno$¢ podmiotu, ile rozpoznany. Cala symbolika religijna i kulturowa
ma umozliwi¢ i ukierunkowac ten wysitek — pomdc cztowiekowi u§wiadomi¢
sobie wtasng nature, a wiec pewien stan faktyczny, co do ktérego podmiot
pozostawal w niewiedzy™. Po drugie, skoro zrédlem poznania nie jest rozum,
ale przekraczajaca ludzka kondycje intuicja, to warunki do jej rozwinigcia —
zaktualizowania tkwigcego w podmiocie potencjalu — majg charakter nie
tyle intelektualny, ile duchowo-kulturowy. W aspekcie rozwoju duchowego
istotng role odgrywa moralno$¢, ktoéra ,,z pewnoscia nie gwarantuje me-
tafizycznej wiedzy, ale jest warunkiem integralnego funkcjonowania pod-
miotu na fundamencie adekwatnych przestanek doktrynalnych™. Z drugiej
strony, do zdobycia samowiedzy sama moralno$¢ nie wystarcza, konieczny
jest tanicuch tradycji, a wiec ciag autentycznych przekazicieli symbolicz-
nych $rodkéw (mitéw, doktryn, rytéw inicjacji), za pomoca ktérych mozna
osiagnac poznanie (tradycjonali$ci 6w ,rdzen” okreslaja mianem ,,Tradycji
Pierwotnej”). Po trzecie ,,,metafizyka traktuje Najwyzsza Identyczno$¢ jako
nierozdzielng jednos$¢ potencjalnosci i aktu, ciemnosci i $wiatla, utrzymujac,
ze moga one i musza by¢ rozwazane oddzielnie, kiedy probujemy zrozumieé

* ,Punktem wyjsciowym metafizycznych wyrazen jest zawsze nade wszystko co$ intuicyj-
nie oczywistego lub pewnego, co jest komunikowane tym, ktorzy sg w stanie to odebra¢ po-
przez symboliczne lub dialektyczne $rodki przewidziane do obudzenia w nich ukrytej wiedzy,
ktéra nosza nieSwiadomie — a nawet mozna by rzec — wiecznie, w sobie” (tamze, s. XXXII).
Idea ta ma w przypadku tradycjonalistéw pochodzenie orientalne, gdzie ztudzenie (maya) jest
przeszkoda, a zarazem Zrédtem cierpienia, ktora poznanie prawdziwe (pramdna) ma usunac.
W przypadku mysli zachodniej najblizsza jej jest mysl Platona z jego ideg prawdy (aletheia)
jako przypomnienia, odkrycia rzeczywistej natury bytu.

* Tamze, s. 152. Wymagania moralne, o ktérych méwia tradycjonalisci, sa postulowane
na tej samej zasadzie, na ktérej punktem wyjscia jogi jest praktyka zasad moralnych (yama).
Moralno$¢ nie jest tu celem samym w sobie — autonomiczng wartoscia, ktorej realizacja daje
nadzieje na zbawienie. Jest jedynie jednym z elementéw umozliwiajacych poznanie.
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ich dzialanie w tozsamosci w Tym lub w Nim”**. Najwyzsza Identycznos¢,
o ktorej mowi Coomaraswamy, oznacza zarazem ponadosobowy Absolut
wziety sam w sobie, ale rdwniez Absolut jako immanentng zasade $wiata,
a wiec w jego wielorakich manifestacjach™. Jedng z tych manifestacji jest
cztowiek, ktérego celem jest powrdt do swiadomosci owej jednosci. Celem
cztowieka, jak juz wspomniano, jest uswiadomienie sobie tej podstawowe;
jednosci, a skoro do jej istoty nalezy zniesienie wszelkich opozycji (§wiatto -
ciemnos¢, dobro - zto, nakaz - wolno$¢, dzialanie — spoczynek, pieckno -
szpetota), to droga, ktérg musi przeby¢ podmiot, polega na wyzbyciu sig
wszystkiego tego, co indywidualizuje jednostke, czyni ja odrebng od reszty
$wiata. Tym samym filozofia tradycjonalizmu, wbrew wszystkim nowozyt-
nym nurtom psychologicznym, ,,nie jest «poszukiwaniem jazni», ale ukaza-
niem nierzeczywistosci wszystkich tych «dusz», «jazni» i «Ja» zwyczajowo
rozumianych. Nie mozemy w rzeczywisto$ci wiedzie¢, kim jeste$my, ale
mozemy staé si¢ tym, kim jesteSmy, poprzez poznanie, kim nie jesteSmy;
tym, czym jeste$my, jest immanentny Bog, a On sam nie moze wiedziec,
czym jest, poniewaz, nie jest Zadnym czyms, ani nigdy czyms si¢ nie sta-
je. Nasz kres zostanie osiggniety, kiedy nie bedziemy juz wigcej zadnym
kim$”**. To zatracenie wlasnego ,ja” jest w rzeczywisto$ci pozbyciem si¢

** A. K. Coomaraswamy, On the pertinence of philosophy, dz. cyt., s. 72. W innym miejscu
Coomaraswamy tak okreslg te fundamentalng teze: ,,Gtéwny punkt, jaki winien by¢ uswiado-
miony, jest taki, Ze jesli w rzeczywistosci Jego natura transcenduje wszystkie logiczne antytezy,
to nie moze On by¢ znaleziony takim, jaki jest sam w sobie przez poszukiwacza, ktéry bierze
pod uwage tylko Jego byt, to znaczy, jego «Przod» lub «Swiatlo», ale tylko przez Obserwatora,
ktéry dostrzega Jego «Tyb» lub «Ciemno$é». Jest On nie tylko Miloscig i Zyciem, ale takze
Trwoga i Smiercig, wszechobecna (vyapaka) i nieprzejawiong (alinga) Osoba (purusa), «po-
przez poznanie ktorej czlowiek jest wyzwolony i osiaga wieczno$¢ (amrtatvam)” (A. K. Coo-
maraswamy, Maha Purusa, [w:] Coomaraswamy, 2: Selected papers. Metaphysic, ed. R. Lipsey,
Princeton 1977, s. 384).

* Na gruncie mysli indyjskiej mozna powiedzie¢, ze w pierwszym przypadku méwimy
o stanie nieprzejawionym Absolutu (avyakta), a w drugim o przejawionym (vyakta). W pierw-
szym przypadku Absolut jest sam w sobie, w drugim manifestuje si¢ czesciowo w $wiecie.

* A. K. Coomaraswamy, Traditional psychology, [w:] Coomaraswamy, 2: Selected papers.
Metaphysic, dz. cyt., s. 373-374. Trudno w tym miejscu rozwija¢ analizy poszczegélnych wat-
kéw, warto jednak zaznaczy¢, ze formalnie w pogladach tradycjonalistéow mozna dopatrywac
sie idei Hegla a rebours. Punktem stycznym jest pojmowanie natury religii oraz cze$¢ wnio-
skow, jakie z tego wyplywaja. ,Cztowiek wychodzi w niej [w religii — przyp. B. Ch.] poza swa
czysta subiektywnos¢, jednostkowo$é, odczuwanie potrzeb, granice, a duch ujmuje w nim
samego siebie — istotny duch staje si¢ w nim obecny dla istotnego ducha. Czlowiek dystansu-
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jazni pozornej, empirycznej - wytworzonej w wyniku kontaktu ze $wiatem
i w gruncie rzeczy szkodliwej. Tym samym zrédlem i celem wszelkiej religii
jest wyzbycie si¢ siebie (obumarcia falszywego ,,ja”) i odrodzenie autentycz-
nego, ,przebostwionego” podmiotu pozbawionego partykularnych cech
wynikajacych z przylgniecia do $wiata®.

Krytyka nowozytnych form chrzescijanstwa

Powyzsze rozwazania pozwolily zarysowa¢ punkt widzenia, z ktérego zwo-
lennicy tradycjonalizmu krytykuja nowozytny sposéb rozumienia religii.
Zanim jednak zostanie on przedstawiony trzeba poczyni¢ jeszcze jedna
uwage. W dotychczasowych analizach, wszedzie gdzie to byto mozliwe, sta-
ralem si¢ umieszcza¢ obok siebie pojecia religii i kultury. Jest to konieczne,
gdyz dla tradycjonalistow przestrzenia, ktéra ma objawiac cztowiekowi jego
samego, wskaza¢ cel, ku ktéremu winien zmierza¢ oraz dostarczy¢ srod-
kéw do jego osiagniecia, jest cala kultura, a nie tylko religia. Stratyfikacja
spoleczna wraz z przypisanymi do okreslonych stanéw obowigzkami, ar-
chitektura, sztuka, porzadek etapow zycia, narracje mitologiczne, cykliczne
obrzedy — wszystkie te elementy, nawet gdy nie sa bezposrednio zwigzane
z religia, maja ,,karmi¢” ducha - ukazywa¢ mu jego zrédto, nature oraz cel,
a takze dostarczy¢ narzedzi potrzebnych do uzyskania pelnej samowiedzy.
Ogromna cze$¢ pracy tradycjonalistow sprowadza si¢ do odczytywania
owych symbolicznych struktur i wykazywania paraleli miedzy kulturami
i religiami. Z tego wzgledu religia jest tylko cze¢scig wigkszej soteriologicz-
nej struktury. Jest to uzasadnione tym, ze ostatecznie caly wszechs$wiat jest
czesciowa manifestacjg Boskosci, a co za tym idzie, zbawcze poznanie jest

je sie w niej od swoich ograniczonych, czasowych celdéw, od potrzeb i rozkoszy terazniejszo-
$ci, a istota istnieje w sposob wolny u siebie — wewnetrzny Bdg jest tozsamy z zewnetrznym.
Dlatego religia nie powinna by¢ niczym subiektywnym, nalezagcym do podmiotu jako takie-
go, ale winna by¢ czyms$ wyzbytym jego szczegdétowosci jako czysto myslowa, czysto ogélna
wiedza” (G. W. E. Hegel, Encyklopedia nauk filozoficznych, przel. S. F. Nowicki, Warszawa
1990, . 49).

» Celem wszystkich religii jest oderwanie czlowieka - jego umystu, mowy i ciata - od przy-
jemnosci zmystowych i prowadzenie go w kierunku Pana. Wielcy ludzie pojawiali sie od czasu
do czasu, ustanawiajac religie celem uwolnienia ludzi od przywigzania do zmystow, gdyz to na-
sze zmysly skfaniajg nas do grzechu” (Jagadguru Sri Chandrasekharendra Saraswati Swamigal,
On religion, [w:] Crossing religious frontiers, dz. cyt., s. 30).
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ostatecznie samopoznaniem owego ponad-osobowego Absolutu®. Z tego tez
wzgledu zarzuty, ktdre tradycjonalisci kieruja pod adresem religii, s3 czedcia
bardziej ogdlnej krytyki kultury nowozytne;.

Wszyscy tradycjonalisci zgadzaja sie, ze wspolczesna epoka jest stanem
glebokiej degeneracji kultury i religii. Opisujac ten stan, odwotuja sie do po-
jecia kalijugi, wieku zelaza, wieku ciemnego — wszystkie te pojecia oznaczaja
nie tylko moralny upadek epoki, ale przede wszystkim najglebsza duchowa
i kulturowa dezorganizacje, ktorej upadek obyczajow jest tylko przejawem.
Opisujgc wspoélczesng kulture, Guénon wskazuje nastepujacg analogie mie-
dzy nig a czasami dekadencji klasycznego hellenizmu: ,,czysto «profanska»
tilozofia zyskalta popularnos¢: pojawienie si¢ sceptycyzmu z jednej strony,
a stoickiego i epikurejskiego moralizmu z drugiej, wystarczaja, aby pokazac,
do jakiego stopnia umystowo$¢ zanikla. W tym samym czasie starozytne
$wiete doktryny, ledwo co rozumiane przez kogokolwiek, zdegenerowaty
sie, poprzez 6w brak zrozumienia, w «poganizm» w prawdziwym sensie
tego stowa, to znaczy staly si¢ niczym wiecej, jak «przesagdami» - rzeczami,
ktére - straciwszy swoje glebsze znacznie - przetrwaly dla siebie samych
jedynie jako zewnetrzne manifestacje”. Istota upadku jest zatem zatrace-
nie glebszego rozumienia kultury - cztowiek, nie bedac w stanie odkry¢
symbolicznej struktury, przed ktora staje, zatrzymuje si¢ jedynie na jej
zewnetrznych, zmyslowych przejawach jako na ostatecznej rzeczywistosci.
Miejsce fundamentalnego sensu zostaje zastagpione sensem pozornym - ,,na-
sza $§miertelna cz¢$§¢ moze przetrwaé «samym chlebem», ale to poprzez Mit
nasz Wewnetrzny Czlowiek jest karmiony, lub - jesli zastapimy prawdziwe
mity propagandowymi mitami «rasy», «podniesienia poziomu moralnego»,
«postepu» i «misji cywilizacyjnej» - Wewnetrzny Czlowiek gtoduje”. Po-
wyzszych uwag nie nalezy rozumie¢ jedynie w waskim sensie zaniku sztuki
religijnej badz zaniku ,,metafizycznych” dziel. Juz samo rozbicie kultury
na porzadek sakralny i profanski jest oznaka upadku. W spoteczenstwach

*¢ Twierdzenie to prowadzi do pytania o zrédlo takiego stanu rzeczy, a wiec o przyczyne,
dla ktérej Absolut musial si¢ zamanifestowad, aby poprzez ludzkos¢ osiagnaé samowiedze.
Ananda Coomaraswamy jest sklonny przyjac, ze jest to jakas forma samozbawienia Absolutu —
przejscie od jednosci nieuswiadomionej i nieprzejawionej, przez pluralizm przejawéw i stop-
niowe u$wiadomienie do jednoéci nad-$éwiadomiej (tj. roznej od normalnych form wiedzy).

¥ R. Guénon, The crisis of the modern world, dz. cyt., s. 14.

** A. K. Coomaraswamy, The bugbear of literacy, [w:] The essential Ananda K. Coomaraswa-
my, dz. cyt., s. 60.
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tradycyjnych, a wiec takich, ktore wcielaty ideaty bliskie tradycjonalistom,
powyzsze oddzielenie nie funkcjonowalo — wszystkie instytucje, ryty i za-
sady byly ponadludzkie - stanowily wyraz §wigtych wartosci i wzorcéw,
ktore w nich si¢ koncentrowaly, przez co pojmowano je jako ,mocniej” ist-
niejace niz czasowa i zmienna rzeczywisto$¢. Ten transcendentny charakter
przejawial si¢ najmocniej w ich ahistorycznym postrzeganiu - mialy by¢
odwieczne oraz sankcjonowane boskim autorytetem.

Zasadniczym znamieniem dekadencjii upadku nie jest zatem wrogos$¢ czy
walka z religia, ale zawezenie perspektywy myslenia wspolczesnego czlo-
wieka - ,,gtéwnym znamieniem naszych czaséw nie jest to, ze zycie zmierza
do wyczerpania si¢ niemal wylacznie na ptaszczyznie samsarycznej, lecz to,
ze nasza cywilizacja pobudza i wychwala tego typu zycie, uznajac je nie tyle
za stan faktyczny, ile raczej za co$ wartosciowego, cos$, co powinno nastac,
co$ stusznego™.

Degeneracje kultury mozna dostrzec we wszystkich jej przejawach.
W przypadku sztuki jej klasycznym (tradycyjnym) celem ,nie bylo zaba-
wienie nas, ale dostownie «przypomnienie». Spiew nie jest dla zadowolenia
uszu, ani obraz dla satysfakcji oczu (chociaz te zmysty moga by¢ wyuczone
do uznawania pigkna prawdy i mozna im ufa¢, gdy zostaly juz wyéwiczone),
ale dla uzyskania efektu takiej transformacji naszego bytu, jak w przypadku
wszystkich czynnosci rytualnych. Oznacza to w rzeczy samej, ze sztuki rytu-
alu sg najbardziej «artystyczne», poniewaz sa najbardziej «poprawne», jako
ze takie muszg by¢, aby przynosi¢ efekt™. Istotg dziatalnosci artystycznej
bylo przebdstwienie czlowieka, ukazanie mu jego natury - tych najgleb-
szych pokladéw bytu, ktore artysta wyrazal swoimi dzietami, a odbiorca
mogt odkry¢ (,zrozumiec¢”), kontemplujac symbolike dzieta®. Tymcza-
sem sztuka nowozytna, zamiast wyraza¢ we wilasciwej sobie formie boski
porzadek i umozliwia¢ jego realizacje w indywidualnym zyciu, stala sie

*J. Evola, Ariya wcigz czuwa na Sepim Szczycie, [w:] tegoz, Na antypodach modernizmu.
Pisma wybrane, red. M. Rostkowski, Biala Podlaska 2014, s. 38.

** A. K. Coomaraswamy, A figure of speech, or a figure of thought, [w:] The essential Ananda
K. Coomaraswamy, dz. cyt., s. 31.

" Przejawem takiej tradycyjnej funkgji sztuki bylo przekonanie artystéw, ze ich twérczosé
inspiruje i kieruje jaka$ wyzsza istota, a oni sami s jedynie jej narzedziami. Innym przykta-
dem, na ktéry powotuje sie Coomarasawamy, jest idea katharsis — sztuka miata oczysci¢ czlo-
wieka, wyzwoli¢ w nim bosko$¢, oderwac go od jego ziemskiego bytowania. Wspolczesnie
ma jedynie szokowaé, wyraza¢ uczucia lub je wywolywac.
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sentymentalng ekspresja konkretnego, historycznego ,ja” artysty, przez co,
zamiast prowadzi¢ do wyzwolenia, jeszcze bardziej wikla cztowieka w jego
przypadkowym bycie.

Na plaszczyznie poznawczej ograniczony punkt widzenia przejawia sie
w metodologicznym naturalizmie wspélczesnego cztowieka - ,,bez wzgledu
na specyficzny rodzaj rozwazan, ktérym czlowiek si¢ oddaje, zawsze ma na
mysli jeden cel: wyjasnienie zjawisk naturalnych. Zaczynajac od takiego
ograniczonego punktu widzenia, jest on nieuchronnie prowadzony do za-
tozenia, wedle ktérego kazdy mozliwy rodzaj wiedzy jest po prostu mniej
lub bardziej niedoskonalg préba dojscia do wyjasnienia zjawisk przyrod-
niczych™*. W przypadku aktywnos$ci poznawczej, analogicznie jak w sferze
sztuki, istota upadku nie jest zanik tego typu dziatalnosci (w obu przypad-
kach mamy raczej do czynienia z eksplozja aktywnosci), ale zatracenie jej
najglebszego sensu. Tak jak sztuka mialta stanowi¢ §rodek zaréwno ekspre-
sji, jak i zrozumienia boskosci tkwigcej w czlowieku, tak i poznanie mialo
prowadzi¢ do madrosci, a wigc umiejetnosci Zycia opartej na rozpoznaniu
ostatecznej natury bytu”. W przypadku nauki nowozytnej wszelkie rzetel-
ne poznanie zostato ograniczone do wiedzy empirycznej. Nie chodzi tutaj
jedynie o dyrektywy metodologiczne wlasciwe naukom empirycznym, ale
o swoisty model wiedzy funkcjonujacy w kulturze - ,wydaje sig, ze dla no-
woczesnych ludzi nie istnieje nic innego poza tym, co moze by¢ zobaczone
lub dotkniete, lub, co najwyzej - jedli nawet przyznaja oni teoretycznie,
ze co$ innego moze istnie¢ — spieszg okresli¢ to nie tylko jako nieznane, ale
jako «niepoznawalne»”**. Myslenie wspdtczesnego czlowieka jest zamkniete
w materialnym $wiecie nie na mocy decyzji, ale swoistego ,,kodu kulturo-
wego’, ktory za wzor realnosci stawia $wiat fizyczny, za wzdr racjonalnosci
argumentacje nauk empirycznych, a za ideal szczg¢$cia hedonizm doznan

** R. Guénon, The great triad, trans. P. Kinsley, Cambrige 1991, s. 135-136.

* Sapiencjalny, a zarazem soteriologiczny, charakter poznania jest wyjatkowo mocno pod-
kreslany przez wszystkich tradycjonalistow. W ten sposéb ich filozofia stanowi nie tylko na-
wigzanie do mysli orientalnej, w ktdrej takie pojmowanie filozofii jest czyms$ oczywistym, ale
takze do klasycznej mysli greckiej i chrze$cijanskiej: ,,Pierwotnym znaczeniem stowa sophia,
«madroéé» jest «<umiejetnosé», tak jak w sanskrycie kausalam oznacza «umiejetnosé» jakiego-
kolwiek rodzaju, zaréwno w tworzeniu, wytwarzaniu i wiedzy” (A. K. Coomaraswamy, A figu-
re of speech, or a figure of thought, dz. cyt., s. 23).

* R. Guénon, A material civilization, [w:] The betrayal of tradition. Essays on the spiritual
crisis of modernity, ed. H. Oldmeadow, Bloomington 2005, s. 17.
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zmystowych”. Podobnie jak w przypadku sztuki, nauka zatrzymuje si¢ na ze-
wnetrznych przejawach $wiata, juz nawet nie negujac, ale pomijajac jego
glebszy aspekt. Ograniczenie myslenia do sfery tego, co zmienne, plynne
i skoniczone bez domniemania tego, co - jako wieczne i niezmienne - istnieje
»poza’ §wiatem fenomenow i poprzez niego si¢ jedynie przejawia, prowadzi
do relatywizmu i sceptycyzmu naszej epoki. Poréwnujac kulture do okularéw,
mozna pokusi¢ si¢ o stwierdzenie, ze wedlug tradycjonalistow nowozytna
kultura zachodnia o$lepita czlowieka - ,widzi” on tylko to, co zewnetrzne,
zmienne, ulotne i pozorne, a nie dostrzega absolutnej istoty rzeczy.
Totalna krytyka nowoczesnej kultury znajduje takze swoje oparcie w kwe-
stiach spolecznych. W opinii tradycjonalistéw jednym z zasadniczych ele-
mentow tradycyjnych spoteczenstw byt system stanowy, ktéry - podob-
nie jak pozostale formy kultury - stanowil jednoczesnie przejaw i droge
do realizacji boskiego tadu. Istotg tradycyjnej stratyfikacji spolecznej byt
porzadek hierarchiczny, na czele ktérego stal wtadca uosabiajacy nadprzy-
rodzong moc - ,$wiat tradycyjny znal boska krélewskos¢. Znal most miedzy
dwoma $wiatami tj. inicjacje; znal dwie drogi do tego, co transcendentne,
a mianowicie heroiczne dzialanie i kontemplacje; znal posrednictwo, tj. ry-
tualy i wierno$¢; znal spoleczny fundament czyli tradycyjne prawo i system
kastowy; znal réwniez ziemski symbol polityczny, tj. imperium™. Podziat
spotecznosci na stany nie byl, w opinii omawianych autoréw, jedynie fak-
tem spolecznym, lecz mial istotne znaczenie metafizyczne. Przynalezno$¢
do danej kasty definiowala jednostke, wyznaczala jej miejsce w $wiecie,
a jednocze$nie — na mocy obowiazkow i praw przypisanych tejze pozycji -
wskazywata droge samorealizacji¥’. Czlowiek pojmowal siebie samego, $wiat

* ,Nowoczesny czlowiek, bez wzgledu na to, jak glebokie moga by¢ jego «materialistycz-
ne» czy «duchowe» przekonania, dzigki swoim praktycznym i bezposrednim doswiadczeniom
rozwija rozumienie rzeczywistosci tylko w odniesieniu do $wiata cial fizycznych i zawsze pod
wplywem bezposrednich i biezacych doswiadczen. Oto prawdziwy materializm, o ktéry oskar-
zy¢ nalezy naszych wspolczesnych. Wszystkie inne — formulowane w terminach naukowych
lub filozoficznych - wersje materializmu, sg jedynie zjawiskami drugorzednymi” (J. Evola,
Doktryna dwéch natur, [w:] tegoz, Na antypodach modernizmu. Pisma wybrane, dz. cyt., s. 27).

3 Tamze, s. 30.

7 Tlustracjg takiego pojmowania porzadku spofecznego jest dialog Ardzuny z Kryszna opi-
sany w Bhagawadgicie. Inkarnacja Wisznu rozwiewa watpliwosci wojownika, wyjasniajac mu,
ze obowiazek walki wynika z jego pozycji spotecznej (varna), ktéra stanowi podstawe porzad-
ku moralnego. Dziatanie zgodne z obowigzkami przypisanymi danej kascie (karma-marga)
jest jedna z drdg osiagnigcia wyzwolenia: ,,Lepszy jest wlasny obowigzek [spelniany] nawet
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i Boga wlasnie w kategoriach stanow oraz przynaleznych im praw i obowigz-
kow (tacinski ethos, indyjska dharma). Nowozytny egalitaryzm sprawil, ze:
»hikt juz dluzej nie zajmuje miejsca, ktére powinien normalnie zajmowac
na mocy swej wlasnej natury; to wlasnie oznacza stwierdzenie, ze kasty juz
nie istnieja, gdyz kasta — w tradycyjnym znaczeniu - nie jest niczym innym
niz indywidualng naturg, z calym szeregiem zdolnosci, ktore si¢ z nig wiaza
i ktore predysponujg kazdego czlowieka do wypelniania takiej czy innej kon-
kretnej funkcji**®. Zanik spoteczenstwa kastowego, pojmowany powszechnie
jako blogostawienstwo i wyzwolenie cztowieka, stal si¢ jego przeklenstwem.
Czlowiek pozbawiony trwalej pozycji spolecznej stracit metafizyczng orien-
tacje — jego dzialania przestaly by¢ realizacja obiektywnego adu, ktérego
jednostka jest czescia, a staly sie chaotycznym poszukiwaniem sposobu
wyrazenia i troski o wlasne (konkretne, historyczne) ,ja>. W $lad za tym
zanikl sakralny charakter pracy i obowiazku. Zdaniem Coomaraswamyego
»w normalnych spoleczenstwach konieczne trudy produkgcji i budowy nie
sa zwykla «robota», ale takze rytualami, zas zwigzane z nimi poezja i mu-
zyka sg swoistg liturgia. «Mniejsze misteria» rzemiosta byly naturalnym
przygotowaniem dla wigkszych «misteriéw krélestwa niebieskiego»”*. Praca
przestala by¢ droga zbawienia, stajac si¢ jedynie srodkiem utrzymania lub
narzedziem zaspokajania potrzeb konkretnej empirycznej jazni. W ten spo-
sob praca zatracila jakikolwiek metafizyczny sens, a méwienie o ,,powotaniu”
w odniesieniu do obowigzkéw dnia codziennego stato si¢ anachronizmem®*.
Powyzsze zjawiska sg jedynie najwazniejszymi znamionami kryzysu, ktory
przenika calg kulture nowozytna. Inne jego przejawy mozna $ledzi¢ w kaz-
dym wymiarze ludzkiego bytowania (praca, masowa edukacja, rozrywka,
wladza). Wszystkie mozna jednak sprowadzi¢ do jednego, fundamentalnego
wymiaru - ludzkie istnienie zostalo zamkniete w materialnej doczesnosci
i zwierzecosci, a cata kultura, zamiast wyrywa¢ ludzi z tego nienatural-
nego stanu, zaslepia cztowieka, tlumiac jego wrodzony impuls transcen-
dencji*. Zrédlem takiej totalnej degeneracji jest, zdaniem tradycjonali-

bez powodzenia od dobrze spelnionego cudzego obowiazku” (Bhagawadgita, przel. ]. Sachse,
Wroclaw 1988, 111, 35).

* R. Guénon, The crisis of the modern world, dz. cyt., 69.

* A. K. Coomaraswamy, The bugbear of literacy, dz. cyt., s. 61.

*° Por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, dz. cyt., s. 107.

# Taki poglad wspolgra z przekonaniem o soteriologicznej funkcji poznania. Zasadni-
cza roznica miedzy warto$ciowa kultura tradycyjng a zdegenerowana nowozytna opiera sie
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stow, rozwijajacy sie od konca sredniowiecza humanizm, ktérego istota jest

»zredukowanie wszystkiego do czysto ludzkich proporcji, wyeliminowanie
kazdej zasady wyzszego porzadku oraz, mozna tak to okresli¢, symbolicz-
ny odwroét od Nieba pod pretekstem zdobycia Ziemi [...]. Humanizm byl
pierwsza formga tego, co potem stalo si¢ wspolczesnym sekularyzmem; na-
stepnie — ze wzgledu na pragnienie zredukowania wszystkiego do ludzkiej
miary jako celu samego w sobie — nowoczesna cywilizacja pogarszala si¢
taza po fazie az osiagnela etap najnizszych elementéw w cztowieku, dazac
do zaspokojenia prawie wylacznie potrzeb zwigzanych z materialng strong
jego istoty [...]”*. Istotg upadku Zachodu jest postawienie w centrum czlo-
wieka, pojetego jednak nie jako wzér (natura), ktorg nalezy zrealizowag, ale
jako konkretna historyczna jednostka, ktérej potrzeby, wyobrazenia i prze-
zycia stajg sie zrodlem, celem i zasadg funkcjonowania calej kultury. Taki
zdegenerowany humanizm jest tozsamy z indywidualizmem, pojetym jako
»nhegacja jakiejkolwiek zasady wyzszej niz jednostkowos¢ i konsekwentna
redukcja cywilizacji, we wszystkich jej aspektach, do czysto ludzkich ele-
mentow [...]7%.

Odnoszac powyzsze uwagi bezposrednio do kwestii religijnych, trzeba
mie¢ na uwadze, ze gtéwne teksty, na ktdre bedziemy si¢ powolywac, powsta-
ly przed zmianami zapoczatkowanymi przez 11 Sob6r Watykanski. Biorac
pod uwage zaréwno istote tradycjonalizmu, jak i losy jego przedstawicieli,
trudno przypuszczaé, aby podzielali oni entuzjazm, z jakim zmiany poso-
borowe zostaly przyjete w calym zachodnim $wiecie. Stad ponizsze uwagi
odnoszg si¢ do tego, co mozna okresli¢ mianem ,tradycyjnego” katolicy-
zmu, a wigc tego nurtu, ktéry pozostaje krytyczny wobec zmian ostatnich
sze$c¢dziesieciu lat.

Wszyscy omawiani autorzy pozostawali zgodni co do zasadniczej tezy
o wyjatkowej roli Kosciota katolickiego - ,to wylacznie w katolicyzmie jest
przechowywane wszystko to, co postato na Zachodzie z ducha tradycyjne-
go [...]”*. Powody, dla ktérych katolicyzm zachowuje w oczach tradycjonali-
stow uprzywilejowang role, mozna wywnioskowa¢ na podstawie krytyki, jaka

na funkcji, jakg pelni. Pierwsza przypomina o potencjale najglebszej istoty czlowieczenstwa
i dostarcza $rodkow do jego realizacji, druga zagtusza wrodzone (naturalne) dazenia, wyczer-
pujac ich energie na poziomie doczesnego, zmystowego (hedonistycznego) bytowania.

#* R. Guénon, The crisis of the modern world, dz. cyt., s. 17.

# Tamze, s. 55.

* Tamze, s. 63.
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Guénon kieruje pod adresem protestantyzmu. Omawiajac epoke renesansu,
stwierdza on, ze: ,w tych czasach tradycja Zachodu przybrata zewnetrznie
specyficzng religijng forme, bedac w rzeczywistosci reprezentowana przez
katolicyzm; dlatego to w perspektywie religijnej powinnis$my szuka¢ rewo-
lucji [skierowanej] przeciwko tradycyjnemu $wiatopogladowi, rewolucji,
ktéra — gdy uzyskata okreslong forme - stala si¢ znana jako protestantyzm.
Nietrudno dostrzec, ze jest to manifestacja indywidualizmu; w rzeczy samej
mozna to okresli¢ jako indywidualizm odniesiony do religii. Protestantyzm,
tak jak nowoczesny $wiat, jest zbudowany wytacznie na negacji, tej samej
negacji zasad, ktdra jest istotg indywidualizmu”®. Istota protestantyzmu
jest zatem tozsama z esencjg nowoczesnego, lezacego na antypodach tra-
dycjonalizmu, myslenia, ktére swoim humanizmem i indywidualizmem
doprowadzilo do degeneracji kultury zachodniej. Istotg indywidualizmu jest
skupienie uwagi na konkretnym, historycznym czlowieku - jego potrzebach,
mniemaniach i dazeniach - jako ostatecznym wyznaczniku wartosci dla calej
kultury; takim skupieniem na religijnych pragnieniach jednostki jest wlasnie
reformacja. Liczy sig¢ tylko to, co jednostka, jako konkretna indywidualno$é
»doswiadcza” tu i teraz w kontakcie z tekstem Pisma Swietego. W odnie-
sieniu do spotecznego wymiaru zycia religijnego oznaczalo to odrzucenie
absolutnych roszczen jakichkolwiek instytucji oraz idacy z tym w parze
egalitaryzm - nikt nie jest uprzywilejowany na mocy urzedu do wcielania
i reprezentowania wyzszego porzadku; kazdy jest rowny wobec Boga i zadna
instytucja nie moze posredniczy¢ miedzy Stwdrca a stworzeniem.

Podczas gdy w katolicyzmie Ko$cidt posiada boskie prerogatywy ,,prote-
stantyzm, odmoéwil autorytetu organizacji powolanej do prawowitej inter-
pretacji religijnej tradycji Zachodu, a w to miejsce domagal si¢ postawienia
«wolnego krytycyzmu», to znaczy dowolnej interpretacji wynikajacej z oso-
bistego osadu [...]”*. W Ko$ciele katolickim miedzy jednostka a Bogiem
stoi nadprzyrodzony autorytet Kosciola pojetego nie jako zespot ludzi, ale
jako dziatajacy w historii, a jednoczesnie ponadhistoryczny twér bosko-
-ludzki - forma obecnosci Boga w §wiecie. Do hierarchicznego Kosciota
nalezy interpretacja Objawienia, udzielanie sakramentéw i wladza dusz-
pasterska. Tak jak w innych tradycyjnych spolecznosciach katolik staje

# Tamze, s. 60.

4 Tamze, s. 61.
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wobec Boga w Kosciele, tj. w tym konkretnym miejscu, ktére wyznacza
jego ziemskie powolanie, a w perspektywie ostatecznej — droge zbawienia.
Zasadg interpretacji owego ,miejsca’ nie jest jednak on sam, ale Kosciét
oraz sam porzadek funkcjonujacy pod postacig stanu. Protestantyzm, od-
rzucajac autorytet Kosciola, postawil cztowieka ,,twarza w twarz” z Bogiem
(do takiej tezy daje si¢ sprowadzi¢ zasade¢ sola Scriptura - skoro Bog jest
obecny w swoim w Pi$mie Swietym, to czlowiek, czytajac Pismo, staje wo-
bec Boga i nie potrzebuje Zadnego wsparcia ze strony instytucji). Okazato
si¢ jednak, ze takie odniesienie bardzo tatwo prowadzi do tego, o czym
wiedzial juz Ksenofanes - czlowiek pozbawiony aktywnego autorytetu,
ktéry bylby zaréwno ziemski, jak i boski, tworzy sobie obraz Boga na swoje
podobienstwo - dopasowuje obraz Absolutu do swoich indywidualnych
preferencji, potrzeb i lekow. Postuszenstwo wiary w ramach wyznaczonych
przez nadprzyrodzony autorytet Ko$ciota ulegalo stopniowej degeneraciji,
przeradzajac si¢ w protestantyzmie w ,wymyslanie” Boga, czego dobitnym
$wiadectwem jest liczba sekt poreformacyjnych.

Rozklad chrzesécijanstwa, bedacy w istocie jednym z przejawdw ogdlne-
go upadku kultury Zachodu, przejawia si¢ takze w innych formach. Jedna
z nich jest sentymentalizm i moralizm wspoélczesnej religii. Zdaniem Gué-
nona: ,,Z powodu racjonalizmu, religia musiala utong¢ w sentymentalizmie,
a w krajach anglosaskich mozna znalez¢ najbardziej uderzajgce przyklady
tego zjawiska. To, co zostalo, nie jest juz nawet kurczaca si¢ i zdeformowang
religia, ale zwyklym «zdewoceniem», to znaczy, metnymi i uczuciowymi pra-
gnieniami nieopartymi na zadnej realnej wiedzy”*. Analizujac przytoczony
cytat, nalezy podkresli¢, ze krytyka kierowana pod adresem wspoéiczesnych
form religijnych nie odwoluje si¢ do braku empirycznego ugruntowania,
co moglby sugerowac zwrot ,,nieoparte na zadnej realnej wiedzy”. Istota
zarzutu jest wlasnie to, ze skoro wspodlczesna mentalno$¢ pojmuje wiedze
jedynie na sposéb empiryczny i pragmatyczny (czego $wiadectwem jest
koniecznos$¢ powyzszego zastrzezenia, wskazujaca, jak gteboko zakorzenity
si¢ w nas idee pozytywizmu), to jedyna funkcja wiary religijnej pozosta-
je zaspokajanie potrzeb ,uczuciowych” W ten sposéb religia odrywa sie
od swojego zrédla i zasady - przestaje przypominaé czlowiekowi, ze jego
obecna kondycja jest nieadekwatna do jego istoty (a wiec w pewnym sensie
wytwarzac i wzmacnia¢ poczucie dyskomfortu wynikajace z takiego wlasnie

¥ Tamze.
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»ziemskiego” bytowania), na rzecz ,komfortu psychicznego”, ,,spelnienia
wlasnej osobowosci’, ,,samorealizacji”. Oczywiscie wszystkie te pojecia moga
by¢ pojmowane zgodnie z tradycyjnym (i tradycjonalistycznym) rozumie-
niem, wtedy jednak nie oznaczaja doznan psychicznych/duchowych, ale
pewien stan ontologiczny. Stanowi temu, bedacemu efektem dlugiego pro-
cesu transformacji dokonanego mocg srodkéw zapewnianych przez ryty
religijne, mogga, ale — jak pokazuja swiadectwa $wietych — wcale nie musza,
towarzyszy¢ pozytywne doznania psychiczne/duchowe*.

W parze z sentymentalizmem idzie moralizm, ktéry w gruncie rzeczy jest
blizniaczym wzgledem niego efektem racjonalizmu. W perspektywie mysli
nowozytnej coraz bardziej dochodzi do glosu przekonanie, wedle ktérego,
skoro dziedzina wartosci nie moze by¢ zrozumiana w sposéb naukowy,
to jako autonomiczna sfera dzialania ,,moralnego” musi naleze¢ do sfery
uczué ,moralnych”, ktéra to sfera — jako niepodlegajaca wladzy empirii
i rozumu - juz zostala przekazana we wladanie religii i sztuce. Podobnie jak
w przypadku sentymentalizmu, oparcie pojecia ,,racjonalno$ci” na wzorcu
nauk empirycznych doprowadzito do pozbawienia dzialania (moralnego, es-
tetycznego) teoretycznej podbudowy, co z kolei doprowadzito do zaliczenia
sztuki i moralnosci do sfery irracjonalnej. Podczas gdy zazwyczaj powyzszy
proces wiaze si¢ z postaciami empirystéw brytyjskich, to zdaniem Guénona
geneza tego procesu sigega czaséw reformacji — ,protestancki moralizm,
stopniowo eliminujgc caly fundament doktrynalny, skonczyt si¢ degeneracja
w to, co okresla sie «<Swieckg moralnoscig», ktéra zalicza do swoich zwolen-
nikdw reprezentantéw wszystkich rodzajow «liberalnego protestantyzmun,
jak réowniez otwartych wrogéw wszystkich idei religijnych [...]”*. Moral-
nos$¢ oderwana w kulturze protestanckiej od calego kontekstu metafizycz-
nego (przejawiajacego sie w hierarchii spotecznej, prerogatywach instytucji
koscielnych i panstwowych stanowigcych manifestacje kosmicznego fadu)
stala si¢ dziedzing subiektywnych (emocjonalnych) mnieman religijnych lub
sferg pragmatycznej ,umowy spolecznej”. W obu przypadkach moralnos¢
zostata wykorzeniona z wlasciwego jej ,Srodowiska” i silg rzeczy ulegla de-
generacji. Nacisk kladziony ma kodeks moralny (protestancki purytanizm)
maskuje tylko wynaturzong istot¢ moralnos$ci, podobnie jak egzaltowane

# Jest raczej odwrotnie, dla wielu $wietych zycie doczesne zaczyna by¢ meka wynikajaca
z oddalenia od Boga.
* R. Guénon, The crisis of the modern world, dz. cyt., s. 61-62.
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kazania ukrywaja pustke duchowg. Istotg tego wynaturzenia jest za$ fakt,
ze w nowozytnym pojmowaniu moralnos¢ nie stuzy niczemu poza i ponad
soba samg - bycie ,,dobrym czlowiekiem” stalo si¢ celem samym w sobie
w takiej samej mierze, w jakiej poczucie ,powiewu” Ducha Swietego lub
wzruszenia towarzyszace kazaniom staly sie celem uczestnictwa w nabo-
zenstwach®. Podczas gdy w religiach tradycyjnych moralno$¢ jest jedynie
poczatkowym etapem w procesie inicjacji — przygotowaniem do bardziej
zaawansowanych pozioméw - to dla nowozytnych chrzescijan stata si¢ ona,
obok sentymentalnych wzruszen, istota religii. ,Pokéj [duchowy] i dobro
[moralne]”, zamiast pozosta¢ §rodkiem, staly sie istotg i celem praktyk
religijnych.

Pojecia antropocentryzmu, humanizmu i indywidualizmu oznaczaja
w zasadzie to samo zjawisko polegajace na ze$rodkowaniu kultury na hi-
storycznej jednostce i jej potrzebach i skutkujace w sferze religijnej subiek-
tywizmem, sentymentalizmem i moralizmem. Wszystkie te trzy znamiona
wynikajg z zatrzymania si¢ na tym, co empiryczne, a wigc powierzchowne,
zmienne i relatywne. Efektem zawezenia perspektywy jest niemoznosé
dostrzezenia glebszego (ezoterycznego) sensu kultury i religii - ,gdzie
mozna znalez¢, nawet w katolicyzmie, ludzi, ktérzy znaja glebsze znacze-
nie doktryny, jaka wyznajg zewnetrznie, i kto, nienalezacy do «wiernych»
w mniej lub bardziej sztuczny sposdb, i to bardziej poprzez sentyment niz
intelekt, «zna» prawde tradycji, o ktérej utrzymuja, ze jest ich. Chcieli-
by$my zobaczy¢ dowod, ze istnieje przynajmniej kilku takich ludzi, gdyz
bylaby to najwicksza i zapewne jedyna nadzieja zbawienia dla Zachodu;
musimy jednak przyznad¢, ze do tej pory nie zliczyliémy ani jednego [...]”"".
Skutkiem braku dostepu do autentycznej Tradycji przekazywanej poprzez
tradycyjne religie jest stan permanentnego sporu miedzy ,wiernymi’, gdyz
»tam, gdzie nie istnieje juz nic innego, jak tylko zewnetrzne formy, kto-
re nie odzwierciedlaja zadnego gtebszego porzadku, nie moze by¢ nic
innego, jak tylko réznice w odniesieniu do innych cywilizacji. Nie jest
mozliwe zadne porozumienie, tak dlugo jak nie ma zadnych pryncypiéw,

*° Banalnym wrecz $wiadectwem tego zjawiska jest popularnos¢ twierdzenia, ze wszystkie
religie sg tak samo warto$ciowe, gdyz wszystkie sankcjonuja moralnie dobre zycie. Taki argu-
ment skrywa oczywiscie zalozenie, ze celem religii jest uczynienie ludzi moralnie dobrymi.

> The essential René Guénon. Metaphysic, Tradition and the Crisis of Modernity, dz. cyt.,
S. 41.
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i to z tego powodu aktualny brak umocowania w tradycji wydaje si¢ nam
najglebszym korzeniem zachodniej dewiacji”. Nie znajac uniwersalnej
istoty religii ani symbolicznej natury dziejowych postaci, w jakich si¢ ona
przejawia, ludzie ,religijni” kidca si¢ o zewnetrzne formy, zapominajac
o prawdziwym wrogu, jakim jest zdegenerowana kultura niszczaca sam
rdzen myslenia tradycyjnego. Trudno jednak moéwi¢ na temat mozliwosci
»przypomnienia” o autentycznej naturze religii, skoro resztki tego, co byto
zachodnim chrze$cijanstwem, przesigkniete ideatami humanizmu, staly sie¢
wrogiem czlowieka, utwierdzajagcym go (moze w nieco bardziej subtelny
sposdb) w jego egotyzmie. W gruncie rzeczy ,nie moze istnie¢ nic poza
antagonizmem pomiedzy duchem religijnym, w prawdziwym sensie tego
stowa, i nowozytng mentalnoscia, a kazdy kompromis wigze si¢ z ostabie-
niem pierwszego, a wzmocnieniem drugiej, ktorej wrogos¢ nie moze by¢
w ten sposob zlagodzona, gdyz moze ona celowac wylacznie w calkowita
destrukcje wszystkiego, co w ludzkos$ci odzwierciedla wyzszg niz ludzka
rzeczywisto$¢””. Triumfem myslenia nowoczesnego jest zawezenie perspek-
tywy w taki sposéb, ze czlowiek wspdlczesny, chocby i religijny, caly czas
pozostaje ,na powierzchni” religii (na jej poziomie egzoteryczym), myslac,
ze problemy, ktore napotyka, idee, o ktére walczy, i ,wartoséci’, ktére reali-
zuje, nalezg do jej istoty. Taka redukcja sfery religijnej jest tylko przejawem
ogolnej dekadencji kultury wynikajacej z jej antropocentryzmu i skutkujacej
prébami uczynienia religii bardziej ,ludzka” Im bardziej jednak ludzka
staje si¢ religia (i kultura), tym mniej jest ona boska.

Ostatnim elementem, na ktéry warto zwrdci¢ uwage w kontekscie dege-
neracji zachodnich form chrzescijanstwa, jest synkretyzm religijny. Silny
wplyw mysli orientalnej mdglby sugerowad, ze tradycjonalisci beda zwo-
lennikami przenoszenia na grunt europejski idei hinduistycznych, bud-
dyjskich i islamskich. Sigegajace epoki renesansu proby stworzenia jednej
uniwersalnej religii, z jedna doktryna, moralnoscia i organizacja, a réznigcej
si¢ jedynie formami kultu, sg jednak stanowczo odrzucane przez trady-
cjonalistow. Bezcelowos¢ takich zabiegéw wynika z przynajmniej dwoch
powoddéw. Po pierwsze jedyna odpowiednia tradycja dla kultury Zachodu
jest chrze$cijanstwo (katolicyzm) ,,,nie dlatego, ze nie istnieje zadne inne

** R. Guénon, Not fusion but mutual understanding, [w:] Crossing religious frontier, dz. cyt.,
s. 41
* Tenze, The crisis of the modern world, dz. cyt., s. 95.
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wcielenie prawdy, ale z tego wzgledu, Ze mentalno$¢ Zachodu jest do nie-
go przystosowana i wymaga religii tego wlasnie rodzaju™*. Jak juz zostato
to ukazane, zbawczg funkcje pelni nie sama religia, ale cata kultura, w kto-
rej doktryna, kult i moralno$¢ religijna stanowia jedynie czes$¢. Ta ,,czgs¢”
jest (powinna by¢) najmocniej ,nasycona” odniesieniami do Absolutu, ale
to nie oznacza, ze mozna jg wyizolowa¢ z calego kulturowego kontekstu.
Chrze$cijanstwo ,,pasuje” do kultury Zachodu i tylko ono moze jej przy-
nie$¢ wyzwolenie, o ile wczesniej samo odnajdzie swojg istote. Caly wysitek
tradycjonalistow w odniesieniu do kultury zachodniej sprowadza si¢ tym
samym nie do zastgpienia jej ideami orientalnymi, ale do uswiadomienia
owej najglebszej istoty, ktéra w mistycznym ogladzie okazuje si¢ tozsama
z odno$nym doswiadczeniem Orientu - ,,cz¢$¢ z najbardziej wptywowych
obroncéw dogmatéw chrzescijanskich mozna znalez¢ wsrdéd ludzi Wscho-
du, ktorzy sami nie sg chrzes$cijanami, a nawet nigdy chcieli nimi zostac,
ale rozpoznajg w Tradycji chrzescijanskiej wcielenie uniwersalnej prawdy,
ktorej Bog nigdy i nigdzie nie zostawit bez swiadka™.

Drugi powdd, chociaz pozostaje zwigzany z pierwszym, ma odmien-
ny ciezar gatunkowy. O ile nieadekwatno$¢ innych systemow religijnych
w odniesieniu do kultury Zachodu powoduje, ze tradycjonali$ci odrzu-
caja wszelkie préby przeszczepiania ich na grunt europejski, o tyle préba
stworzenia ,nowej” religii jest jeszcze bardziej bezcelowa. Wszelkie takie
projekty sa szkodliwe, gdyz - najogdlniej méwiac - w obecnym klimacie
duchowym sg one skazane na subiektywizm wynikajacy z antropocentry-
zmu. Dekadencja czasow, w ktorych zyjemy, dotkneta miedzy innymi naszej
sfery duchowej — ,,otepita” ja, przez co trudniej nam ujmowac Prawde. Nie
jest to niemozliwe, jednak zawsze bedzie cze$ciowe, ograniczone i podatne
na skazenie bledem. Bezpieczng droga jest zwrot ku tradycji i jej autory-
tetom - ,religia dostarcza oficjalnej interpretacji — przez swietych lub me-
drcéw. Hindusi maja to, co jest okredlane jako smyrti, jak réwniez pisma
takich 0s6b, jak Adi Sankara, nie méwigc juz o guru Kanchi, ktéry jest jego
zyjacym spadkobierca. Muzulmanie majg komentarze do Koranu, takie jak
te Ibn Arabiego i Al-Ghazalego. Zydzi majg Haftore, jak réwniez swoich
rabinéw upowaznionych do dawania aktualnej interpretacji. Chrzescijanie

** A. K. Coomarasawamy, Eastern wisdom and Western knowledgle, [w:] The essential Anan-
da K. Coomaraswamy, dz. cyt., s. 9o.
> Tamze, s. 95.
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maja ojcdw Kosciota, doktordéw oraz to, co jest okreslane jako «Magisterium
Nauczycielskie». A tym, co we wszystkich tych zywych zrédtach wyzna-
cza autentycznos¢, jest fakt, ze ich nauczanie w zaden sposo6b nie odbiega
od nauczania ich poprzednikdw, a ostatecznie nie odbiega od autentycz-
nego Objawienia™°. W obliczu totalnej degeneracji kultury rozwigzaniem
jest nie proba wytworzenia nowej doktryny, ale zwrot ku juz istniejacym
tradycjom. Ostatecznie bowiem do odwiecznej Tradycji nalezy nie tylko
zbior tych struktur symbolicznych, ktére odsylaja do Boskosci, ale rowniez
sam proces ich przekazywania, bedacy zarazem gwarantem autentycznosci
poszczegolnych ,,strumieni” Objawienia”.

Powyzsze dociekania mozna, tytulem podsumowania, odnie$¢ do idei ko-
smicznego tadu, ktéra moze stanowi¢ dobra perspektywe dla holistycznego
streszczenia powyzszych analiz. Dla zachowania klarownosci postuze si¢
koncepcjg grecka, ale warto zaznaczy¢, ze analogiczne wnioski mozna uza-
sadni¢ na gruncie idei indyjskich, czgsciowo egipskich, perskich, by¢ moze
mezopotamskich. Dla Grekéw rzeczywisto$¢ przyrodnicza i spoleczna two-
rzy obiektywny fad - kosmos. Religia, moralno$¢, nauka i sztuka sg jedynie
cze¢$ciami tegoz fadu, przez co ich autonomia jest jedynie wzgledna — normy
i kanony wlasciwe poszczegélnym sferom bytu i ludzkiej aktywnosci sa je-
dynie przejawami jednego uniwersalnego prawa. Teoretycznym odzwier-
ciedleniem takiego pojmowania §wiata jest zasada, wedle ktorej byt, dobro
i pigkno stanowig transcendentalia, a wigc uniwersalne aspekty rzeczy ist-
niejacych. Tym samym o kazdej rzeczy mozna orzekaé w kategoriach po-
znawczych, moralnych oraz estetycznych - sa to rézne aspekty myslenia,
odpowiadajace roznym aspektom bytu oraz ludzkiej natury. Zadna z tych
sfer nie jest jednak wylaczona z porzadku ,,racjonalnosci’, a wiec dziedziny
rozumnej refleksji nad bytem. Ostatecznie taki porzadek jest mozliwy dla-
tego, ze czltowiek sam jest czgscig kosmosu, jego racjonalnos¢ (logos), jest
przejawem uniwersalnej racjonalnosci §wiata. Dzialanie racjonalne, jako

* R. P. Coomaraswamy, Ancient beliefs or modern superstitions: the search for authenticity,
[w:] The betrayal of tradition. Essays on the spiritual crisis of modernity, dz. cyt., s. 64-65.

7, Swieci we wszystkich czasach cierpieli z powodu przywar pewnych kaptanéws ale — be-
dac daleko od odrzucenia tradycji z tego powodu - poprzez swojg wlasng $wieto$¢ kompenso-
wali to wszystko, czego brakowalo w dwczesnym kaplanistwie. Jedyny $rodek «reformowania»
religii polega na reformowaniu samego siebie. Jest niezbedne, aby uchwyci¢ fakt, ze obrzedy
niosg duzo wigkszg warto$¢ niz osobista cnota” (F. Schuon, No activity without truth, [w:] The
betrayal of tradition. Essays on the spiritual crisis of modernity, dz. cyt., s. 9).
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dzialanie zgodne z odczytanym porzadkiem kosmicznym (z naturg), jest
zarazem pigkne, dobre i ,zbawcze” — prowadzi do spelnienia ludzkiego bytu.
Przy takiej perspektywie pierwszym znamieniem upadku jest oddzielenie
tych trzech porzadkéw i zredukowanie racjonalnosci do sfery poznawczej,
a pozostawienie pigkna i dobra w sztucznie wypreparowanej sferze uczuc es-
tetycznych i moralnych®®. Racjonalno$¢ ogranicza sie do zorientowanego em-
pirycznie rozumu, a pigkno i dobro grz¢zng w sentymentalizmie i moralizmie.
Ze strony tradycjonalistow rozwinieciu powyzszych idei w duchu orien-
talnym towarzyszylo wyeksponowanie boskiego charakteru kosmicznego
porzadku ($wiat i czlowiek jako przejawy ponadosobowej boskosci) oraz
»dodanie” antropologii, w mysl ktorej cztowiek, aby rozpozna¢, a zarazem
zrealizowaé swoje autentyczne (nieempiryczne, boskie) ,ja”, musial, pa-
radoksalnie, porzuci¢ swoje subiektywne mniemania i pragnienia (sfere
»ja falszywego, empirycznego) na drodze odkrycia i spetnienia obiektyw-
nych wymagan wynikajacych z zajmowania takiego, a nie innego miejsca
w kosmosie®. Tymczasem w mysleniu humanistycznym jednostka nie jest
odtwdrcg obiektywnego tadu, ale - zgodnie z deklaracja, jaka w usta Boga
wklada Pico della Mirandola - matym stwdrcg, ktéry posiada moc samo-
kreacji, a zycie i $wiat (materii i idei) sg tylko narzedziami owego tworzenia
oraz jego przestrzenig®. Te dwa typy my$lenia stojg wobec siebie w gtebokiej
opozycji, a z racji fundamentalnego charakteru trudno méwi¢ o mozliwosci
znalezienia jakiejkolwiek wspolnej podstawy, na gruncie ktorej dawaltyby

5* Przedstawiony poglad, ograniczony jednak tylko do kwestii sztuki, rzeczowo rozwinat
Coomaraswamy w artykule A figure of speach, or a figure of thought, dz. cyt., s. 21-51.

* W tym wlasnie miejscu tradycjonalisci podkreslaja konieczno$¢ unicestwienia — zabicia
falszywej, demonicznej, przywiazanej do subiektywnych dazen - jazni (duszy) w celu odrodze-
nia jazni autentycznej (ducha). Por. A. K. Coomaraswamy, Who is ,,Satan” and where is ,Hell”,
[w:] The essential Ananda K. Coomaraswamy, dz. cyt., s. 25-27.

% Nie wyznaczam Ci, Adamie, ani okre$lonej siedziby, ani wlasciwego oblicza, ani tez nie
daje Ci zadnej swoistej funkcji, azebys jakiejkolwiek siedziby, jakiegokolwiek oblicza lub jakiej-
kolwiek funkeji zapragniesz, wszystko to posiadal zgodnie ze swoim Zyczeniem i swojg wola.
Natura wszystkich innych istot zostala okreslona i zawiera si¢ w granicach przez nas ustano-
wionych. Ciebie zas, nieskrepowanego zadnymi ograniczeniami, oddaje w twoje rece, abys swa
nature sam sobie okreslil, zgodnie z twojg wolg” (Pico della Mirandola, Mowa o godnosci czto-
wieka, [w:] Wybrane teksy z historii filozofii. Filozofia wloskiego odrodzenia, przel. A. Nowicki,
Warszawa 1967, s. 139). Zgodnie z takim mysleniem filozofowie renesansu probowali ,,stworzy¢”
jedna uniwersalng religie, czemu tradycjonaliéci sie sprzeciwiajg, zalecajac praktykowanie reli-
gii wlasciwej danej kulturze.
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si¢ uzgodnic¢. Sa to swoiste paradygmaty, ktére moga czasami prowadzié
do podobnych dziatan i przekonan, ale same wzajemnie si¢ wykluczaja.
Jesli uznamy istnienie obiektywnych norm, wzorcéw i zasad, ktére - jako
niezalezne od cztowieka — winien on rozpoznac i realizowaé, opowiadamy
si¢ za pierwszym, bliskim tradycjonalizmowi rozwigzaniem, na ktérym opie-
rala si¢ m.in. filozofia Sokratesa, Platona, Arystotelesa i $w. Tomasza. Jesli
uznamy, ze wszelkie normy sg wytworem woli jednostkowej lub wspolnoto-
wej, sila rzeczy musimy uznac czltowieka za ich kreatora oraz opowiedzie¢
si¢ za sofistami i sceptykami, nawet gdy efektem takich przemyslen bedzie
swiatopoglad konserwatywny. W tym drugim przypadku naturalng kon-
sekwencjg uznania czlowieka ,empirycznego” (tj. pozbawionego wiecznej
i niezmiennej istoty skorelowanej na sposob celowy z istotami innych bytéw
$wiata) za zrédlo i miare ,prawd” bedzie traktowanie ich jako zmiennych
i relatywnie obowigzujacych. Miedzy takimi paradygmatami myslenia musi
zachodzi¢ permanentny konflikt, a §wiadome przejsécie od jednego do dru-
giego mie¢ charakter nawrocenia.
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Streszczenie

Przedmiotem niniejszej pracy jest krytyka nowozytnych form chrzescijanstwa
zachodniego sformutowana przez gtéwnych przedstawicieli tradycjonalizmu in-
tegralnego. Celem pracy jest wskazanie najwazniejszych zarzutéw ze szczeg6lnym
uwzglednieniem ich metodologicznego tla. Za podstawowg przyczyne degeneracji
nowozytnej kultury i religii uznano renesansowy humanizm tozsamy z antropo-
centryzmem i indywidualizmem. Skutkiem takiej zmiany perspektywy byt upadek
tradycyjnej metafizyki pojmujacej czlowieka w kontekscie hierarchicznie upo-
rzadkowanego $wiata, bedacego przejawem boskiego tadu, ktérego cztowiek byt
czescig. W kontekscie religijnym efektem przeniesienia akcentéw z wszechswiata
na czlowieka jest sentymentalizm, moralizm i synkretyzm religijny, ktore swoj
najpelniejszy wyraz znalazly w protestantyzmie.

Stowa kluczowe

tradycjonalizm integralny, filozofia wieczysta, krytyka nowoczesnosci, antropo-
centryzm
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Summary

Criticism of modern forms of Christianity from the integral traditionalist’s
point of view

The purpouse of this paper is to examine main objection against modern form
of western christianity formulated by representatives of Traditionalist School
(R. Guénon, E Schuon, A. K. Coomaraswamy). According to traditionalist’s point
of view degeneration of contemporary culture was caused by metaphysical shift
toward humanism, indyvidualism and anthropocentrism, which began x1v cen-
tury and gradually destroyed whole hierarchical and theocentrical culture. In case
of religion this revolution led to sentimentalism, moralism, and religious syncre-
tism. These attitudes realised by Reformation spoiled not only modern theology
but whole religious world view.
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